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Resumo
Este artigo propõe refletir sobre as mudanças que ocorreram no espectro axiológico 
do cristianismo pós-escatológico da modernidade ocidental. O presságio de Nietzsche, 
quando anuncia o fim da religião [de repressão], encontra acolhida neste novo modelo 
axiológico de cristianismo desconfessionalizado que caracteriza socioetologicamente o 
horizonte religioso na chamada era da globalização. Que desafios se espera enfrentar? 
Será que este modelo de espiritualidade terá que abdicar das implicações éticas prove-
nientes de sua confissão escatológica feita a partir das doutrinas da morte e ressurreição 
de Cristo? Com estas perguntas em mente, o autor se sente desafiado a desenvolver 
uma teologia sociorreflexiva.
Palavras-chaves: globalização; fé esperante; competitividade; nova etologia religiosa; 
cristianismo desconfessionalizado.
Globalization, loss of confessional identity, and evangelical 
spirituality in Brasil: a socio-theological analysis
Abstract
This text proposes to reflect on changes that occurred in the axiological aspect of  post-
eschatological Christianity in the modern Western world. The presage of  Nietzsche, 
when he announced the end of  religion (of  repression), finds itself  welcomed by this 
new axiological model of  Christianity without confession, that characterizes socially 
and theologically the religious horizon in the so – called age of  globalization. What are 
the challenges that await us? Could it be that this model of  spirituality has to surrender 
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the ethical implications of  its eschatological confession based on the doctrines of  the 
death and resurrection of  Jesus Christ? With these questions in mind, the author is 
challenged to develop a socio-reflective theology. 
Keywords: globalization; hopeful faith; competitiveness; new religious etiology; chris-
tianity without confession. 
Resumen
Este artículo reflexiona acerca de los cambios que ocurrieron en el espectro axiológico 
del cristianismo post escatológico en la modernidad occidental. El presagio de Nietzsche, 
al anunciar el fin de la religión [represiva], es acogido por este nuevo modelo axiológico 
de cristianismo desconfesionalizado, que, en términos socio-teológicos, caracteriza el 
horizonte religioso en la llamada era de la globalización. ¿Cuáles son los retos que se 
espera enfrentar? ¿Será que este modelo de espiritualidad tendrá que abdicar de las 
implicaciones éticas provenientes de su confesión escatológica, articulada a partir de las 
doctrinas alusivas a la muerte y resurrección de Cristo? Con estas preguntas en mente, 
el autor se coloca ante el desafío de desarrollar una teología socio-reflexiva. 
Palabras claves: globalización; fe esperante; competitividad; nueva etiología religiosa; 
cristianismo desconfesionalizado.
Crítica geral ao fenômeno religioso: uma sinopse 
O processo da desmetaficização do horizonte histórico-cultural da 
modernidade racionalista acabou produzindo a “intuição” de que a religião 
cristã caminhava, a passos largos, na direção da própria extinção. O grito do 
deísmo contra o patrimônio teológico da fé cristã no Ocidente ecoa, ainda 
hoje, de maneira estranha à “audição abstrusa” daquilo que Anthony Giddens 
chama de “modernidade radical”.1
A crítica feita ao sistema teológico de crença do cristianismo histórico 
foi incomodamente sentida no cortante senso crítico de Ludwig Feuerbach2: 
Deus é a projeção hipostasiada do self humano. O fulcro sobre o qual está 
ancorado o discurso religioso é, portanto, segundo Feuerbach, de natureza 
psicológica. Em linguagem hegeliana, poderíamos dizer que os postulados da 
fé (incluindo aqui o da existência de Deus) não existem como “realidade-
realidade”, mas como “realidade-pensamento”: ser é ser pensado. 
Nesse sentido, a modernidade empreendeu uma forte ofensiva epis-
temológica contra os dogmas estruturantes da fé cristã à medida que seu 
conteúdo teológico foi submetido a um tipo de configuração metódica cujo 
critério de “verificabilidade”, exigido do objeto de sua análise epistêmica, 
1 Ver GIDDENS, Anthony. Conseqüências da modernidade. São Paulo: Editora da 
UNESP, 1991. O cenário que se nos afigura e que muitos o denominam de “pós-
modernidade”, Giddens entende que ele nada mais é do que o corolário inevitável 
dos valores preconizados e defendidos pelo ideal racional da modernidade. Daí 
ele chamar este momento socio-histórico de “modernidade radical”. 
2 FEUERBACH, Ludwig. Essência do Cristianismo. Campinas: Papirus, 1986.
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colocou em dúvida a capacidade de “falseabilidade” (KARL POPPER)3 das 
verdades afirmadas neles (nos dogmas estruturantes da fé). 
Por muito tempo, a fragilidade epistêmica do sujeito pístico-cognoscente 
foi pensada a partir dos moldes herdados da racionalidade fenomênica prota-
gonizada pela pena de Immanuel Kant. A ontologia da fé, para esse filósofo, 
se deduz intuitivamente de postulados (da imortalidade, da existência de 
Deus) que guiam, consequentemente, o senso da razão prática. Refletidas sob 
a perspectiva histórico-filosófica hegeliana, as convicções da fé religiosa são a 
âncora hermenêutica que possibilita a compreensão teleológica da História 
guiada pela “razão providente”.
No entanto, a crítica sociológica do “materialismo histórico” é a que 
mais atacou o patrimônio histórico-teológico da fé cristã. O discurso da 
religião passa a ser associado à dimensão infraestrutural das condições so-
cioeconômicas presentes na realidade concreta do sujeito da fé, compreende 
a crítica marxiana.4 Ao acolhê-la como tal, a confissão religiosa do homem, 
como sujeito economicamente alienado, acaba sendo compreendida como 
resposta a essa condição histórico-socialmente imposta a ela. À medida que a 
fé integra à órbita de sobrevivência intramundana, o homem religioso se torna 
cada vez mais frágil, e sua dependência da superestrutura ideológico-religiosa 
acaba vitalizando o modo de produção que gera a sua própria “alienação”. 
A crítica sociológica de Max Weber5, no entanto, parece ir numa direção 
contrária. Diferentemente da crítica de Karl Marx, Weber entende que na 
religião o homem de fé busca uma motivação para se integrar à dimensão 
concreta da existência histórica, e nesta procura identificar o indício da própria 
condição de predestinado. A realidade concreta aqui serve de suporte no qual 
a fé buscará o reforço hermenêutico para seus postulados confessionais. Na 
busca pela confirmação que produz sentido à sua crença, esse crente procura 
descobrir a verdade acerca de si mesmo diante da espera de um futuro pós-
histórico que o coloca em situação de angústia: sou eu um predestinado?
Por essa razão, ele se sente interpelado para o mundo da ação concreta 
(trabalho profissional assumido como vocação), dentro do qual procurará sa-
3 Uso este conceito popperiano mesmo entendendo que uma verdade afirmada pelos dogmas 
não é propriamente, na acepção do termo, uma “teoria científica”. Mas a reviravolta exegé-
tica propugnada pela teologia racionalista do século 19 propôs uma postura hermenêutica 
que se adequasse ao espírito da ciência moderna como se preconizou na teoria da episte-
mologia popperiana. Para melhor esclarecimento sobre o desenvolvimento desse conceito 
em Popper, ver POPPER. Karl. A Lógica da Pesquisa científica. São Paulo: Cultrix, 1972.
4 Ver MARX, Karl. A ideologia alemã. São Paulo: Martins Fontes, 2003, 3ª edição.
5 WEBER, Max. Ética protestante e o espírito do capitalismo. São Paulo: Pioneira, 1967. Ver 
sobretudo a parte em que ele fala sobre o calvinismo e o capítulo no qual descreve a 
concepção de trabalho para o sistema de crença calvinista do século 18. 
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tisfazer a necessidade de garantir a certeza de sua “não-condenação”. A crença 
produz sua “teodiceia do progresso”. Na concepção sociológica de Max Weber, 
a fé introduz a realidade de Deus no universo do cotidiano produtivo do tra-
balhador calvinista. A demarcação do espaço social que separa o “sagrado do 
profano” se dilui completamente. Pois mesmo a atividade profana (trabalho 
secular-qualificado compreendido como trabalho que glorifica a Deus) assume, 
na interpretação weberiana da ética calvinista, uma teleologia que sacramentaliza 
o esforço do homem que obra e que a partir de um postulado da fé se lança 
afoitamente em direção à dinâmica do progresso econômico.6 
Globalização e a mudança na estrutura ontológica 
da realidade
A “globalização”, de acordo com Anthony Giddens,7 produziu altera-
ções significativas na “estrutura de vivência” do homem contemporâneo. 
A noção de tempo-espaço, por exemplo, é uma variável que foi alterada por 
conta do prodigioso avanço midiático-tecnológico realizado com e a partir 
da “globalização da informação”. A noção de “intimidade”, nesse sentido, 
não está necessariamente associada à constelação estética da proximidade 
físico-geográfica. Dizer que uma relação depende do contato real para garantir 
sua longevidade não se aplica mais ao fenômeno da globalização que incide 
sobre a realidade chamada modernidade radical. 
Com a globalização, a noção de tempo-espaço ganhou novo significado para 
o homem contemporâneo. A intimidade pode ser vivida, mesmo a distância, 
com a utilização dos recursos disponíveis provenientes do avanço tecnológico 
que foi trazido com/pelo fenômeno da tecnologização da mídia globalizada. 
Por isso mesmo é que ela (a globalização) tem atingido a “estrutura dos 
nossos pressupostos básicos” (GIDDENS) como um fenômeno “daqui”, 
produzindo alterações substantivas em nossa “maneira de ser”, pensar, com-
preender e explicar o mundo que nos circunda e as relações necessárias que 
se estabelecem dentro dele. 
Certamente, a variável “globalização e sistema de crença religiosa” deve 
ser aqui analisada em termos de uma “relação geracional”. Pois nesta é pos-
sível compreender a natureza da mudança ocorrida na estrutura ontológica 
da fé que é assumida cada vez mais para dentro do cotidiano, alterando, 
positivamente, o turvo horizonte da vivência humana em que se configura o 
“complexo mundo da competitividade”. 
6 Ver GIDDENS, Anthony. Capitalismo e moderna teoria social. Lisboa: Editorial Presença, 
2005, p. 181-185.
7 GIDDENS, Anthony. Mundo em descontrole: o que a globalização está fazendo de nós. Rio de 
Janeiro/São Paulo: Record, 2007, p. 14ss.
Globalização, desconfessionalização e espiritualidade evangélica no Brasil 29
Estudos de Religião, v. 24, n. 38, 25-36, jan./jun. 2010
Por incrível que pareça, a preocupação com o postulado da “imortalidade” 
(crença na continuidade da vida depois do túmulo) não é mais o que move o 
“senso da fé” no cotidiano laico do homem religioso inserido no contexto da 
globalização. O cotidiano pós-moderno, na interpretação de Zygmunt Bauman,8 
despotenciou ontologicamente a dimensão escatológica da crença religiosa que 
historicamente se emprestou às verdades dogmáticas da fé cristã no mundo 
ocidental moderno. Esse fenômeno ocorreu na consciência do ser humano, 
conquanto tenha sido produzido pela mudança de horizonte histórico-social 
decorrido da revolução técnico-científica na era da globalização. 
A realidade do cotidiano laico se transformou em um problema para 
o homem de fé à medida que sua agenda de responsabilidade produziu um 
senso de “mundanização comprometida” que tornou sua preocupação com a 
vida depois da morte uma realidade ausente de suas ocupações ordinárias.9 A 
sonoridade desse moderno “complexo de fé” é inaudível à ausculta do homem 
religioso que ainda procura uma resposta dogmática que possa satisfazer os 
ideais teológicos de sua tradição confessionalista. Portanto, o fenômeno da 
“crença religiosa” na contemporaneidade se tornou um aliado do cotidiano 
prático do homem entranhado pela vontade de progredir na existência his-
tórica, respondendo e superando aos desafios que emergem desse contexto 
social competitivo instaurado pela era da globalização.
Fenomenologia do cotidiano e a historização da 
esperança da fé
Do ponto de vista de uma fenomenologia do cotidiano, é possível per-
ceber quais os valores de tendência que ocupam lugar de proeminência na 
hierarquia axiológica da “vida em uma sociedade pós-tradicional”,10 como diria 
Giddens. A racionalidade econômica ainda continua sendo uma das âncoras 
metódicas do progresso pretendido pela sociedade de produção e consumo. 
O fenômeno do trabalho ganha, na moldura de uma configuração social 
altamente competitiva como é o da sociedade global, uma ressignificação 
simbólica essencialmente terapêutica. As pessoas não trabalham simples-
mente para obter os benefícios financeiros que do labor são provenientes: 
há também o desejo de se sentirem integrados ao “ideal de felicidade” pre-
8 Ver BAUMAN, Zygmunt. O mal estar da pós-modernidade. Rio de Janeiro: Zahar, 1998, p. 223ss.
9 Ver CLAYTON PIRES, Anderson & OLIVEIRA, Cláudio Ivan de. Saúde e doença: 
algumas considerações sobre a hermenêutica do neoprotestantismo brasileiro à luz da 
sociologia de Zygmunt Bauman In: Práticas Religiosas. Protestantismo em Revista (Setem-
bro/Dezembro, vol. 17, Ano 07, n.03). São Leopoldo, 2008, p. 74-85. 
10 Ver GIDDENS, Anthony. A vida em uma sociedade pós-tradicional. In: GIDDENS, 
BECK & LASH. Modernização Reflexiva: política, tradição e estética na ordem social moderna. São 
Paulo: UNESP, 1995, p. 73-131.
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conizado por uma sociedade que tem, na psicologia do trabalho, sua base 
de afirmação profissional de autorrealização. Se estivermos atentos à lógica 
psíquica que está presente na “economia simbólica” do trabalho cotidiano 
será possível percebermos que há também uma intenção hedônica presente 
em sua dinâmica operacional. 
Mas por trás dessa intenção há, por assim dizer, uma pretensão de 
desconstruir algo com ela. O que ela parece querer desconstruir? É possível 
afirmar que pretende desconstruir o significado de uma verdade fundamental 
da confissão cristológico-messiânica: viver cotidianamente as implicações 
éticas que decorrem da confissão teológica na morte e ressurreição do Cristo 
da fé. Essa foi um das principais preocupações presentes na hermenêutica 
política da esperança de Jürgen Moltmann descrita em sua Theologie der Hoff-
nung (Teologia da Esperança).11 A prática da justiça (no sentido do profetis-
mo veterotestamentário) e do amor num mundo corrompido pela ambiciosa 
engenharia capitalista da tecnociência e a consequente autoimputação de uma 
responsabilidade a ser assumida em favor de um mundo degenerado (por 
conta da ausência da ágape como expressão da missio spei encarnada na ação 
política da igreja, compreendida por ele como agente de “transformação 
histórica da vida” no mundo) são valores que decorrem sintomaticamente 
da crença na ressurreição do Cristo da fé cristã.
Competitividade e ganância: antropologia política da era 
global lida à luz da crítica socioetológica da fé cristã
Existem duas variáveis axiológicas que se tornaram emblemáticas do 
ponto de vista de uma análise socioetológica da sociedade globalizada: a 
competitividade e a “impulsão aquisitiva”, como diria Weber. A máxima da 
cristandade bíblica que sempre esteve presente na base ética do agir cristão 
é: “ama o teu próximo como a ti mesmo”. Amar o próximo é um imperativo 
moral da confissão ética da fé cristã. Esse mandamento judaico-cristão se 
tornou uma máxima estruturante da filosofia moral de Immanuel Kant. A 
proposta desse valor moral da cristandade incipiente pressupõe uma dispo-
sição ética de renúncia psicomoral em favor do Outro numa ordem social 
marcada por um “espírito de emulação”.
No escopo axiológico do amor cristão, a “competitividade” se torna um 
“contravalor” capaz de inoperacionalizar sua consecução. Quando o Outro se 
torna um rival potencial a ser eliminado, o efeito moral pretendido pela “an-
11 Essa interpretação teológica moltmanniana é desenvolvida no escopo de sua reflexão 
acerca da natureza da vocação da esperança tornada pro-missio da fé cristã no mundo pós-
holocausto, moralmente decadente. Ver MOLTMANN, Jürgen. Teologia da esperança. São 
Paulo: Herder, 1971.
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tropologia da cruz” é completamente “neutralizado”. Ao caminhar na lógica 
ética do sentido “estaurológico” do autêntico “existir-cristão-no-mundo”, a 
“renúncia” acaba ganhando uma “feição satanizante” para uma cultura que 
tem, na prática da privatização dos benefícios”, o signo axiológico supremo 
de autorrealização do ideal do ego. 
Dessa forma, a globalização, por conta do acirramento de uma política de 
competitividade, acaba injetando seu veneno letal contra a “moral da renún-
cia”, tornando-a um valor axiológico em completa extinção na modernidade 
capitalista pós-metafísica. Isso quer dizer que a pedagogia da moral desse 
“moderno em crise” (MARIA CLARA BINGEMER)12 significa “desaprender 
a ganhar quando se perde”. O ethos da sociedade globalizada, no entanto, é 
emblematicamente calçado numa “moral de conquista” que realiza o ideal de 
felicidade presente na mecânica operacional da “psicologia do trabalho”. 
Sob o fluxo dela, a existência intramundana ganha uma semântica tera-
pêutica de autorrealização. No trabalho que produz o dividendo psicomoral (e 
não somente o econômico), o homem contemporâneo aprendeu a se realizar 
como “sujeito pleonexo” (alguém que nunca se contenta com o que tem e 
busca, por isso mesmo, sempre mais). Nesse protótipo axiológico imposto 
pela política da globalização, se inclui também, e infelizmente, o novo ‘cristão’ 
evangélico da sociedade brasileira contemporânea. A globalização também 
acelerou, de acordo com o sociólogo italiano Enzo Pace,13 o processo da 
secularização nas sociedades democráticas ocidentais. O efeito moral desse 
processo atinge mortalmente a base axiológica que decorre da doutrina da 
ressurreição, isto é, seu desdobramento ético na moral do fazer cristão. 
A fome de imortalidade do ser humano está presente na teologia da 
ressurreição, e a partir desta é possível idealizar um ethos social movido pela 
consciência de solidariedade humana orientada para a alteridade do diferen-
te. Nela, o humano se torna o critério prioritário de uma política da ação 
moral do cristão no mundo da vida. O formalismo cristão se orienta por 
esse postulado. Tanto na doutrina helênico-platônica da “imortalidade da 
alma” quanto nas crenças judaico-helenística e paulina da “ressurreição dos 
mortos” existe uma verdade estruturante da fé cristã sendo afirmada: há es-
perança de superação ontológica ante o caráter irreversível que é deflagrado 
no “fenômeno do não-ser” (RUDOLF BULTMANN), a morte. Ante essa 
consciência, a vida presente para o(a) cristão(ã) ganha um contorno semântico 
de “provisoriedade”, e o ideal de partilha e coexistência num mesmo espaço 
12 Conceito usado pela teóloga Bingemer. Ver BINGEMER, Maria Clara L. Alteridade e Vulnera-
bilidade: Experiência de Deus e pluralismo religioso no moderno em crise. São Paulo: Loyola, 1993.
13 PACE, Enzo. Religião e Globalização In: ORO Ari Pedro & STEIL Carlos Alberto (orgs.). 
Globalização e Religião. Petrópolis: Vozes, 1996, p. 36-39.
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social de sobrevivência na teia de interação humana deixa de ter o caráter 
hostil que se revestiu no mundo globalizado atual. 
Sem essa perspectiva da esperança escatológica, a existência humana 
perde seu horizonte de futuridade, legando o existir cristão à futilidade e ao 
ambicioso horizonte antropológico que figura na psicologia da pleonexia. 
 
Secularização e reistorização da esperança: o perfil axiológico 
de uma espiritualidade desconfessionalizada no Brasil
A desorizontalização escatológica empreendida pelo programa ético da 
secularização implicou uma transformação valorativa na estrutura axiológica 
da antropologia ocidental contemporânea. Zygmunt Bauman vê nesse fenô-
meno um desdobramento do processo do desencantamento do mundo.14
A recuperação do ideal hedônico intramundano ventilou a possibilidade 
de se produzir um cenário religioso impregnado por um senso ético desesca-
tologizado. O desejo de usufruir os benefícios do progresso material, como é 
preconizado na espiritualidade evangélica brasileira atual, autocentrada (sélfica) 
em sua política antropológica, mobiliza a atenção do homem contemporâneo 
a não ter, no horizonte da esperança escatológica, sua pretensão de autor-
realização psicomoral. A recusa da promessa de uma póstuma “existência 
beatificada”, no entanto, pode contribuir, em termos sociológicos, para a 
instauração de uma ordem social de “gratificação imediata” (como chama 
Zygmunt Bauman) na qual a doutrina da ressurreição perde, por completo, 
sua eficácia operacional no sistema de crença desse novo homem de fé que 
se figura no horizonte da espiritualidade evangélica brasileira na chamada 
“era da globalização”. 
E por que ela perde sua eficácia operacional? Provavelmente porque 
o perfil do fenômeno religioso encarnado no modelo de espiritualidade do 
homo religiosus na era da globalização se “desconfessionalizou”, figurando um 
novo horizonte identitário de prática religiosa. Essa é mesmo uma tendência 
predominante apontada por muitos sociólogos da religião (dentre eles, Enzo 
Pace) que buscam redefinir a nova arquitetura moral da religião no contexto 
da globalização. Essa tendente desconfessionalização identitária do ethos do 
religioso, contudo, não tem implicado, necessariamente, no abandono cabal 
da fé religiosa. Essa é a magistral proeza realizada pela sociedade globalizada. 
Ela elimina uma tipologia de fé e produz a demanda por outra. 
A fé se tornou útil para justificar a “metafísica do progresso” do novo 
ator religioso que se irrompe no “crepúsculo da modernidade” (M. HEIDE-
GGER): o “eu-posso”. Este, por conseguinte, oportuniza, na “síndrome do 
14 BAUMAN, op.cit, p. 223ss.
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consumismo”, como diria Bauman,15 o funcionamento axiológico de uma 
“economia libidinal” que procura a experiência orgástica mesmo na mística 
da entrega ao numinoso. É nesse invólucro socioetológico que o fenômeno 
da fé evangélica brasileira contemporânea se despede da “matriz escatológica” 
da qual é oriunda a fé cristã (RUDOLF BULTMANN). A globalização pro-
duziu, em grande escala, uma linguagem religiosa unívoca. Quando os limites 
da felicidade intramundana se tornam “transconfessionais” e o acesso a eles 
é veiculado por uma “ética de consumismo”, sem nenhum “sentimento de 
culpa” autoimputado, isso significa dizer que a fé cristã chegou, finalmente, 
à estação de sua autoafirmação pós-escatológica. 
O critério de avaliação ética entre o proibido e o permitido não encontra 
mais seu tribunal de autocondenação psicológica ratificado no senso do crente 
evangélico atual. O quinhão da “doutrina da ressurreição” não mais seduz 
o olhar de uma fé “destranscendente”, usando um conceito habermasiano. O 
céu poderá ser implantado no reino do homem se o critério espinosiano do 
“bom” conseguir enfraquecer a força da culpa proveniente do discernimento 
robusto da “árvore do bem e do mal”. Sem a repressão de uma cultura do 
ascetismo, a consciência não se autoculpabiliza mais.
A sociedade globalizada inaugurou um senso religioso desconfessionali-
zado, que emigrou o fenômeno da fé da região psicomoral da autorrenúncia, 
produzido pelo imperativo ético da “doutrina da ressurreição” (guarde a 
felicidade para depois), para o reino do “tudo é possível ao que crê” (afir-
mação que sempre aparece nas prédicas dos pastores e bispos evangélicos da 
IURD – Igreja Universal do Reino de Deus – e da Sara Nossa Terra na mídia 
televisiva, por exemplo). No escopo axiológico dessa nova etologia religiosa, 
no qual se figura a existência de um “cristianismo desconfessionalizado”, o 
imperativo proibitivo do “não cobiçarás” (ouk epithumian) foi metamorfoseado 
pelo assentido senso permissivo do “não te detenhas” (pleonexia).
Contrariando a intuição popperiana de que o inferno irá se radicar na 
terra em que o céu tentar fazer sua morada, o novo perfil de “cristianismo 
desconfessionalizado”, que se figura no horizonte da sociedade globalizada, 
contraria a lógica de qualquer psicologia autopunitiva que queira condenar 
à não-felicidade o senso moral da fé imortalizada no “paraíso pré-moral do 
sim” (um ideal do ego da ética freudiana), habitação imaginária da “felicidade 
inocente” a que J. J. Rousseau preconizou com tanto glamour. 
15 Ver BAUMAN, Zygmunt. Vida para consumo: a transformação das pessoas em mercadoria. Rio 
de Janeiro: Zahar, 2008.
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A despotenciação ontológica do telos providente na História
Há também a ausentificação de outra variável teológica que agrava ainda 
mais o complexo horizonte dessa nova espiritualidade evangélica desconfes-
sionalizada. Trata-se da despotenciação crescente na crença na “providência 
divina”. A afirmação básica da cristologia messiânica da morte e ressurreição é 
que as marcas indeléveis do sofrimento experimentado no percurso histórico-
existencial da fé cristã serão apagadas no eschaton da promessa aguardada pela 
fé do esperante. Na linguagem do apocalipse (Ap 22:4-5) se diz que “toda 
lágrima será enxugada”, e a morte, o pranto, o luto e a dor não mais haverá 
lá (no céu). Essa afirmação quer ressaltar, sobretudo, o valor transitório de 
tudo o que se experimenta na História humana, inclusive a própria experiência 
do pathos cristão. Esse é o conteúdo elpiterápico da confissão escatológica da 
esperança cristã que produz resistência na fé esperante como modus operandi 
(a hypomoné paulina) para se caminhar numa configuração socio-histórica 
prenhe de contradições. 
Essas verdades confessionais da esperança escatológica, no entanto, só 
podem ser sustentadas por uma confiança inexpugnável na sábia adminis-
tração da “providência divina”. A rejeição de um senso ético ancorado na 
cristologia da morte e da ressurreição parece desdobrar, inevitavelmente, na 
negação de uma teleologia da História administrada pela “razão providente” 
(HEGEL). Do ponto de vista psicológico, o fenômeno de “apostasia teo-
lógica” na racionalidade teleológica produz uma despotenciação inevitável 
da psicologia da confiança dos crentes, o que equivale dizer que isso aca-
bará resultando num “aumento considerável” de crenças disfuncionais de 
“desamparo existencial” acontecendo nesse novo modelo de espiritualidade 
evangélica brasileira de médio-longo prazo.
Ao historicizar o horizonte de uma fé tornada pós-escatológica, a 
realidade do cotidiano acaba se tornando uma ameaça potencial capaz de 
decepar as pernas enfraquecidas de uma espiritualidade tornada narcísica e 
autossuficiente. Essa interpretação teológica está presente na descrição so-
ciológica daquilo que Zygmunt Bauman chama (inspirado pela leitura feita 
de Leszek Kolakowski) de complexo de “insuficiência antropológica”,16 uma 
variável axiológica afirmada pela tradicional religião cristã no Ocidente. O 
homem religioso da pós-modernidade, no entanto, só toma consciência de 
sua “insuficiência ontológica” quando se encontra numa condição sociológica 
de “solidão responsável”, diante da qual a lembrança de outro mundo além 
deste é praticamente “apagada” de sua memória cotidiana cativa nas/pelas 
tarefas autoimpostas pelo senso de responsabilidade. 
16 BAUMAN, op.cit., p. 209.
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Nesse horizonte conjuntural “pós-moderno”, com diria Bauman, a fé 
evangélica, vista pela perspectiva da análise fenomenológica, parece não mais 
querer ser apresentada a um mundo transconfessionalizado como “espiri-
tualidade confessante” de um sistema de crença religiosa. Ao contrário: ela 
deseja ser sugerida aos seus simpatizantes por conta de sua “eficácia opera-
cional” cujo potencial desparoxalizante da realidade-mundo social torna-se 
atrativo para uma ordem social marcada por inúmeros “riscos” que se im-
põem como um problema de “autoconfrontação do eu-reflexivo”, segundo 
Ulrich Beck:17 risco da morte, risco de epidemias/pandemias, risco da gaiola 
pela desempregabilidade estrutural, risco de um colapso socioeconômico do 
capitalismo de mercado, risco da corrupção política generalizada, risco da 
irreversível degradação institucional da família, risco de uma guerra nuclear 
(holocausto global), etc.
Os problemas presentes na “sociedade de risco” (ou “do medo”, como 
nos sugere o autor do filme Crach) acabam dramatizando até mesmo o senso 
de “segurança ontológica” do homem religioso contemporâneo, deslocando, 
dessa forma, sua atenção do “além-depois” para o “aqui-já”. Nesse horizonte 
turvo, a afirmação fulcral da tese deística contra a doutrina da “providência 
divina” acaba representando uma sentença de morte para uma fé que se 
tornou “introspectiva”. 
A fome de imortalidade existencial é sociologicamente decodificada no 
ideal da “certeza de continuidade ontológica”. O que o novo fenômeno da 
“espiritualidade desconfessionalizada” deseja é propor uma via de sobrevi-
vência real à planificação da autorrealização humana em um mundo tornado 
possível. Entre esperar o futuro de realização num “outro mundo além deste” 
(no sentido da crítica nietzscheana) ou materializar o ideal de felicidade para 
a dimensão intramunda da crença religiosa decodificada nesse protótipo de 
espiritualidade, o “religioso pós-moderno” descansará os pés no polivalente 
recanto ético da (in)desejável doença do “eu-moral ambivalente” de que nos 
falou Bauman. A angústia vivida aqui é decorrente da “incerteza” de se al-
cançar a felicidade em virtude do excesso de opções éticas oferecidas a uma 
moral da satisfação imediata.
Considerações finais
Entretanto, é necessário perguntar aqui: Até que ponto essa felicidade 
revelada nos caminhos possíveis de uma sociedade de consumidores não 
propõe uma falsa realização ou autoengano do eu-moral solicitante? Esta é 
uma das inúmeras perguntas que ficam como um problema para a gramática 
17 Obra clássica de Beck, agora traduzida para o espanhol. Ver BECK, Ulrich. La sociedad 
del riesgo mundial. Buenos Aires: Paidos, 2008.
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da felicidade epifanicamente proposta por essa nova espiritualidade religiosa 
preconizada no “horizonte etológico da globalização”. O que me parece de 
mais nefasto na nova configuração socioetológica da espiritualidade evan-
gélica brasileira é a sua condição de acomodação a um horizonte destituído 
de esperança escatológica, o que a torna menos ávida para assumir a “trans-
formação do mundo” como vocação da missio spes. Foi com esse desencanto 
pela esperança escatológica que a mente de quem inventou o discurso do 
Zaratustra terminou sua carreira literária no “recinto da loucura”. 
Vale lembrar aqui as sábias palavras do “apóstolo da esperança”, quando 
diz: “E, se Cristo não ressuscitou, é vã a nossa pregação, e vã, a vossa fé... 
Se, como homem, lutei em Éfeso com feras, que me aproveita isso? Se os 
mortos não ressuscitam, comamos e bebamos, que amanhã morreremos” (1 
Co 15.32). “Pois a nossa pátria está nos céus, de onde também aguardamos 
o Salvador, o Senhor Jesus Cristo, o qual transformará o nosso corpo de 
humilhação, para ser igual ao corpo da sua glória, segundo a eficácia do poder 
que ele tem de até subordinar a si todas as coisas” (Fl 3.20-21). 
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